

























Ansatz	 der	 Praktischen	 Theologie	 heraus.	 Im	Mittelpunkt	 stehen	 rekonstruktive	 und	 interpretative	
Verfahren,	 die	 –	 in	 interdisziplinärer	 Anlehnung	 an	 die	 rekonstruktive	 Sozialforschung	 eines	
R.	Bohnsack	 et	 al.	 –	 religiöse	 bzw.	 glaubensbezogene	 Inhalte	 nicht	 im	 empirischen	 Primärmaterial	
suchen,	sondern	in	den	impliziten	Sinnstrukturen,	die	‚hinter’	diesem	liegen.	Setzt	man	eine	theologi-
sche	Methodologie	 empirischer	 Forschung	 voraus,	 ist	 es	möglich,	mit	 diesem	Ansatz	 religiöse	 bzw.	
glaubensbezogene	 Semantiken	 auch	 aus	 säkularen	 Begriffen,	 Texten	 und	 überhaupt	 menschlichen	
Äußerungen	 herauszuarbeiten.	 Entsprechend	 diesem	 Ansatz	 wissenschaftlich-theologischer	 For-
schung	eröffnet	sich	kirchlicher	Seelsorgepraxis	die	Möglichkeit,	konstruktiv	mit	den	Herausforderun-


























kursen	 um	 eine	 zeitgerechte	 kirchliche	 Identität	 und	Aufgabenbestimmung	 zu	 spie-
len.1		
Im	Folgenden	 sollen	einige	Differenzierungen	 zum	Konzept	 einer	 säkularen	Pastoral	
und	Pastoraltheologie	besprochen	werden.	Diese	skizzieren	wesentliche	Grundlagen	
einer	 rekonstruierenden	 und	 interpretativen	 Pastoraltheologie,	 die	 die	 Säkularität	













gen	 den	Mangel	 an	 Priestern,	 an	Mitfeiernden	 in	 der	 sonntäglichen	 Eucharistie,	 an	
Ehrenamtlichen	 in	 den	 Räten	 und	 Gemeinschaften	 und	 den	 Bedeutungsverlust	 der	
Kirche	in	der	Gesellschaft.	Andere	weisen	auf	den	Mangel	an	Beteiligung	in	der	Kirche,	
an	Glaubwürdigkeit,	an	Zeugnis	für	das	Evangelium,	an	Nähe	zu	den	Menschen	hin.“	3	








Mittelpunkt	 seiner	 empirisch-qualitativen	 Analyse	 stehen	 (auto-)biografische	 Erzählungen	 über	



























sierungsprozess	 der	 Moderne	 verweisen	 Auch	 wenn	 Säkularisierung	 freilich	 als	
komplexer	Prozess	zu	verstehen	ist,	der	unterschiedliche,	teils	gegenläufige	bzw.	wel-
lenförmig5	verlaufende	Gesellschaftsentwicklungen	und	 für	die	Kirche	sogar	parado-
xe6	 Zustände	 hervorgebracht	 hat,	 steht	 das	 aktuelle	 rhetorische	Diminuendo	 in	 der	
kirchlichen	 Alltagssprache	 doch	 für	 die	 Interpretation,	 dass	 das	Modernisierungsge-
schehen	der	Gesellschaften	Europas	die	Kirche	bzw.	‚Religion’	überhaupt	in	einen	für	










4		 Vgl.	 die	 Statistik	 der	 Deutschen	 Bischofskonferenz:	 hier	 die	 Dokumente	 KS-KGT	 001	 und	 002,	
http://go.wwu.de/irrgm	(Stand:	10.12.2020).	
5		 Vgl.	 Hans	 Joas,	Glaube	 als	Option.	 Zukunftsmöglichkeiten	 des	 Christentums,	 Freiburg	i.	Br.	 2012,	
68.	









geschichtlichen	 Prozess	 verstellt	 den	 Blick	 auf	 die	 aktuellen	 Situationen	 und	 Hand-
lungsmotivationen	der	Menschen.	Um	Religionen	und	Kirchen	wirklich	angemessen	zu	
verstehen,	 braucht	 es	 nach	 Hans	 Joas	 einen	 gegenwartsbezogenen	 religionsherme-
neutischen	Ansatz,	der	existierende	Religionsbestände	auch	aus	ihrer	gegenwärtigen	
Vitalität	und	Prägekraft	für	die	Gesellschaften	heraus	zu	begreifen	sucht.8	Es	wäre	ei-
























7		 Vgl.	 Hans	 Joas,	 Gefährliche	 Prozessbegriffe.	 Eine	 Warnung	 vor	 der	 Rede	 von	 Differenzierung,	
Rationalisierung	 und	 Modernisierung,	 in:	 Karl	 Gabriel	 –	 Christel	 Gärtner	 –	 Detlef	 Pollack	 (Hg.),	
Umstrittene	 Säkularisierung.	 Soziologische	 und	 historische	 Analysen	 zur	 Differenzierung	 von	
Religion	und	Politik,	Berlin	2012,	603–622.	
8		 Vgl.	Joas,	Glaube	als	Option	(s.	Anm.	5)	36.	
9		 Vgl.	 dazu:	 Karl	 Gabriel	 –	 Christel	 Gärtner	 –	 Detlef	 Pollack	 (Hg.),	 Umstrittene	 Säkularisierung.	
Soziologische	und	historische	Analysen	zur	Differenzierung	von	Religion	und	Politik,	Berlin	2012.	




disziplinärer	 Herkunft	 fortwährend	 weitergeschrieben	 wurden.11	 Daneben	 sei	 auch	
auf	den	Ansatz	von	Jürgen	Habermas	verwiesen,	der	die	fortschreitende	Moderne	als	
„nachmetaphysische	Zeit“12	charakterisiert	hat.	Habermas	will	damit	nicht	sagen,	dass	
die	Moderne	 keine	 transzendenzbezogenen	 Diskurse	mehr	 führen	 könne.	 Vielmehr	
deutet	er	–	begrifflich	vielleicht	tatsächlich	etwas	missverständlich	–	auf	einen	sozio-
kulturellen	Wandel,	der	alle	transzendenzbezogenen	Diskurse	geradezu	radikal	an	die	
geschichtliche	 Erfahrung	bindet.	Das	 heißt:	 konkrete,	 erfahrungsbezogene	Nachvoll-
ziehbarkeit	wird	zum	Kriterium	der	Wahrheitsfindung.	Bei	Habermas	geht	es	also	im	









ations-)Format	 heute	 zum	 Problem,	weil	 es	 nicht	 in	 die	 Kultur	 der	 späten	 europäi-
schen	Moderne	passt.	Es	gehört	eben	zum	Alltagsleben	in	einer	pluralen,	unübersicht-




artige	 Erfahrungswerte	 fungieren,	 so	 soll	 im	 Anschluss	 an	 den	 Topos	 von	 der	





metaphysischen,	 sprich:	 nachidealistischen	 Zeit	 wirklich	 zutrifft,	 dann	 ist	 der	 Rele-
vanzverlust	 der	 Kirche	 genau	 genommen	 kein	 unumkehrbares	 epochales	 Schicksal.	
Hat	Habermas	recht	und	korreliert	man	seine	Analyse	mit	den	Krisenphänomenen	der	
Kirche,	dann	 ist	daraus	zu	folgern,	dass	die	Kirche	keine	Säkularisierungskrise	durch-
lebt,	 sondern	 dass	 sie	 selbst	 den	 Glauben	 und	 alle	 damit	 verbundenen	 kirchlich-
																																								 										




12		 Jürgen	Habermas,	Nachmetaphysisches	Denken.	 Philosophische	Aufsätze,	 Frankfurt	 a.	M.	 21997;	








lich	 wieder	 als	 Säkularisierungsphänomen	 deuten.	 Doch	 wenn	 Säkularisierung	 ein	
großer,	unumkehrbarer	Geschichtsprozess	sein	soll,	dann	geht	diese	Rechnung	nicht	
auf.	Denn	die	andere	Seite	des	Idealismusproblems	kirchlichen	Denkens	bedeutet	ge-
























denden	pastoralen	Fragen.	Und	mit	 ihnen	handelt	es	 sich	nicht	um	explizit	 religiöse	
Fragen,	 sondern	 um	 menschlich-existenzielle;	 als	 solche	 sollen	 sie	 erst	 theologisch	
rekonstruiert	werden.	Mit	anderen	Worten	gesprochen:	
(Pastoral-)Theologie	ist	nach	Gaudium	et	spes	also	ein	rekonstruktives	interpretatives	







religiösen,	 also	 sozialen,	 anthropologischen,	 kulturellen	 u.	a.	 Äußerungen	 der	 Men-





schöpfungstheologischen	 und	 in	 einem	 inkarnationsbezogenen	 Paradigma.	 Für	 eine	
‚klassische’	 kirchliche	und	 theologische	Denkweise	 ist	es	 freilich	eine	gewaltige	Her-
ausforderung,	die	Verwirklichung	des	Heils	bzw.	das	Ankommen	des	Heilswillen	Got-
tes	in	der	Welt	in	Aggregatszuständen	zu	erkennen,	die	nicht	in	den	Formaten	kirchli-
cher	 Strukturen	und	Organisationen,	 ja	nicht	 einmal	 in	den	 Sinngefügen	 kirchlicher,	
christlicher	Sprache	erscheinen.	Im	Kern	geht	es	also	um	diese	fundamentalen	Fragen:	
Rettet	 Gott	 diese	 Welt,	 diese	 durch	 und	 durch	 säkulare	 Welt,	 auch	 die	 nicht-
kirchliche,	auch	die	nicht-christliche,	auch	die	nicht	einmal	irgendwie	religiöse?	
Dies	 sind	 vielleicht	 die	methodologischen	 Kernfragen	 dessen,	was	 ich	 eine	 säkulare	
(Pastoral-)Theologie	nenne,	die	mit	 rekonstruktiven	Methoden	arbeitet.	Und	sie	be-
stimmen	auch	das	Konzept	einer	 säkularen	Pastoral,	 die	 sich	 in	die	nicht-religiösen,	






dem	Himmel	bestaunen.	Du	bist	 der	Herr	über	 alles	…“	u.	v.	a.),	 dann	 sind	auch	die	
ganz	und	gar	säkularen	Lebenswirklichkeiten	möglicherweise	schon	Ausdruck	des	An-
kommens	 göttlichen	 Heilswillens.	 Von	 Gott	 her	 gedacht	 muss	 man	 dazu	 ja	 sagen.	
Nicht	 im	Sinne,	dass	die	Theologien	dieses	Ja	wirklich	faktisch	so	konstatieren	könn-
ten.	Aber	doch	im	Sinne	eines	Vielleicht	oder	Möglicherweise.	Und	noch	radikaler,	von	







len	Gegenwart	 (vgl.	 GS	 36).	 Diese	 Einsicht	 entspricht	 einem	 theologischen	 Vermitt-








der	 (Religions-)Soziologie,	 die	 ebenfalls	 mit	 empirisch-qualitativen,	 rekonstruktiven,	
zumeist	narrativen	Methoden	die	 impliziten	Sinnpotenziale	 aus	dem	Primärmaterial	
menschlicher	Äußerungen	herausarbeitet.14	Es	wäre	an	dieser	Stelle	ein	detaillierter	
Vergleich	 über	 die	 epistemologischen	 Positionen	 beider	Disziplinen	 anzustellen,	 der	
viel	über	deren	grundlegende	Verständnisweisen	von	Mensch	und	sozialer	Wirklich-
keit	 auftun	 würde.	 Das	 kann	 an	 dieser	 Stelle	 jedoch	 nicht	 mehr	 geleistet	 werden.	
Wichtig	ist	es	aber,	mit	der	interdisziplinären	Brücke	zu	den	nicht-theologischen	Wis-





turellen	 (Kon-)Texte	 ins	 Zentrum	 rückt	 und	 dieses	 welt-zeitliche	 Material	 als	 Aus-



























Vielleicht	 kann	 dieser	 Ansatz	 gerade	 in	 einer	 Zeit,	 in	 der	 sich	 die	 Pastoraltheologie	
(sehr	zu	Recht)	kulturwissenschaftlich	ausrichtet19,	dazu	beitragen,	so	etwas	wie	einen	
verbindenden	 Ansatzpunkt	 zwischen	 den	 kulturellen	 Milieus	 der	 modernen	 Gesell-
schaft	 auszuarbeiten	 (etwa	 im	 Zusammenhang	 der	 Sinusmilieuforschung).	 Das	 ver-
spräche	 den	 pastoralen	 Ertrag,	 nicht	 viele	 verschiedene,	 hochspezifisch	milieuange-
passte	 Seelsorgekonzepte	 entwerfen	 zu	 müssen,	 was	 realistisch	 betrachtet	 eine	
Überforderung	 des	 kirchlichen	 Personals	 und	 der	 pastoralen	 Ressourcen	 bedeuten	
dürfte.	Vielmehr	eröffnet	der	anthropologische	Ansatz	in	Gaudium	et	spes	die	Chance,	
in	den	verschiedenen	kulturellen	Milieus	der	Gesellschaft,	freilich	nicht	in	einer	‚Uni-









humanwissenschaftliche	 Plausibilisierung	 theologischer	 Anthropologien	 bedeuten.	
Und	zudem	schließt	sie	die	‚Praxislücke’,	die	Gaudium	et	spes	und	Rahner	offen	gelas-








letzten	 Angelegenheiten“22.	 Es	 seien	 diese	 vier	 Bewusstheiten,	 die	 den	 Menschen	
existenziell	bewegen:	das	konfliktreiche	Wissen	um	den	eigenen	„Tod,	Freiheit,	exis-
																																								 										
18		 Das	Woraufhin	der	Verwiesenheit	menschlicher	 Transzendenz,	 das	 „absolute	Geheimnis“,	 nennt	
Rahner	Gott.	Es	ist	kein	Ergreifen	des	Menschen,	sondern	ein	„Sich-ergreifen-Lassen“	(ebd.	63).	
19		 Matthias	 Sellmann,	 Zuhören,	 Austauschen,	 Vorschlagen.	 Entdeckungen	 pastoraltheologischer	
Milieuforschung,	Würzburg	2012.	










reiche	 und	 Lebenszusammenhänge	des	Alltags	 hinein.	Und	dort,	 in	 der	 nicht	 sofort	
sichtbaren	 ‚Tiefe’	 dieser	 alltäglichen	 (Konflikt-)Zusammenhänge,	 tauche	 sie	 implizit	
immer	 wieder	 auf.24	 Yalom	 entwickelt	 hier	 also	 einen	 rekonstruktiven	 therapeuti-
schen	Ansatz,	der	das	menschliche	Wissen	um	die	eigene	Kontingenz	und	die	entspre-
chende	existenzielle	Angst	als	 implizite	Wissens-	und	Emotionsbestände	bzw.	als	 im-












die	 überwältigende	 Erfahrung,	 dass	 ein	Mensch	 geboren	wird,	 eine	 tiefe	 Sinnerfah-
rung	 für	 viele	Menschen,	 zugleich	 aber	 auch	 das	 sichere	 existenzielle	Wissen,	 dass	
auch	 dieser	 kleine	Mensch	 einst	 sterben	muss.	 Dieses	Wissen	 und	 diese	 Erfahrung	
erreichen	 existenziellen	 Tiefgang	 in	 der	 menschlichen	 Daseinsdeutung,	 sind	 jedoch	
nicht	spezifisch	religiös.	Oder:	Es	geht	auch	um	die	überwältigende	Erfahrung,	sich	an	






Denn	 in	 den	 kasualen	 Begegnungen	 wie	 Taufen,	 Hochzeiten,	 Erstkommunion-	 und	
















als	die	 „Bewusstheit	der	 letzten	Angelegenheiten“	 (Yalom).	Und	aus	diesem	säkular	











In	 Gaudium	 et	 spes	 heißt	 es	 weiter:	 „Angesichts	 des	 Todes	 wird	 das	 Rätsel	 des	
menschlichen	Daseins	am	größten“	(GS	18).	Doch	das	Auflehnen	gegen	den	Tod,	also	
das,	was	Yalom	den	existenziellen	Konflikt	nennt,	sei	keine	Fehlkonstruktion	des	Men-
schen,	 sondern	 eine	 richtige	 Intuition	 seines	 Herzens	 (vgl.	 GS	 18).	 Der	 existenzielle	
Konflikt	ist	ein	„Keim	der	Ewigkeit“	(GS	18)	im	Menschen:	
„Er	 [der	Mensch]	urteilt	 aber	 im	 Instinkt	 seines	Herzens	 richtig,	wenn	er	die	 völlige	




25		 Siehe	 weiterführend	 dazu:	 Stefan	 Knobloch,	 Mehr	 Religion	 als	 gedacht!	 Wie	 die	 Rede	 von	
Säkularisierung	in	die	Irre	führt,	Freiburg	i.	Br.	2006;	Stefan	Knobloch,	Gottesleere?	Wider	die	Rede	
vom	Verlust	des	Göttlichen,	Ostfildern	2013.	Dem	Ansatz	nach	siehe:	Johannes	Först,	Empirische	
Religionsforschung	 und	 die	 Frage	 nach	 Gott.	 	Eine	 theologische	 Methodologie	 der	 Rezeption	
religionsbezogener	Daten,	Berlin/Münster	2010.	
26		 Nach	Carolin	Emcke:	„Freiheit	 ist	nichts,	das	man	besitzt,	sondern	etwas,	das	man	tut.“	 In:	dies.,	







Menschen	einmal	 als	 „jene	apriorische	Eröffnetheit	 des	 Subjekts	 auf	das	 Sein	über-
haupt,	[…],	wenn	der	Mensch	sich	als	sorgend	und	besorgend,	fürchtend	und	hoffend	
der	Vielfalt	seiner	Alltagswelt	ausgesetzt	sieht.	Die	eigentliche	Transzendenz	ist	gewis-
sermaßen	 immer	 hinter	 dem	Menschen	 am	unverfügbaren	Ursprung	 seines	 Lebens	
und	Erkennens“	29.	





hier	 rekonstruierbare	 Gottesfrage	 begegnet	 den	 Seelsorgern	 genau	 in	 jener	 jungen	











lich-säkularen	 aber	 besonderen,	 existenziell	 relevanten	 Ereignisse	 und	 Erfahrungen	










ner	 Geburt,	 einer	 Partnerschaftskrise,	 angesichts	 des	 Todes	 leistet	 einen	 wichtigen	
																																								 										
29		 Rahner,	Grundkurs	(s.	Anm.	15)	45.	






















gewiesen.	 Deutlich	 wurde	 jedoch	 auch	 eine	 methodische	 interfachliche	 Brücke	








logischen	Wissenschaft	 und	 der	 pastoralen	 Praxis.	 Hierfür	 braucht	 es	 notwendiger-
weise	 die	 Säkularität	 der	 Welt	 bejahende	 Gottesverständnisse	 und	 demnach	 beja-
hende	 theologische	 Zugänge	 zur	 säkularen	 Welt	 bzw.	 zu	 den	 säkular	 geprägten	
Lebensweisen	der	Menschen.	Die	Kirche	würde	sich	weit	mehr	Zugänge	zur	modernen	
Gesellschaft	 erschließen,	 wenn	 sie	 ein	 theologisch	 positives	 Bild	 von	 den	 aktuellen	
Sozialmilieus	aufbaute,	nicht	 in	der	Form,	das	Theologische	dort	explizit	zu	erwarten	



































der	 Gegebenheiten	 unserer	 weltlichen	 Existenz	 (Yalom)	 „Weisheit“	 tut,	 weil	 wir	 in	
dieser	säkularen,	menschlichen	Wirklichkeit	–	um	es	mit	Karl	Rahner	zu	sagen	–	„das	
Geheimnis	ahnen	und	erleiden,	das	wir	Gott	nennen“34.	
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34		 Karl	Rahner,	Von	der	Unbegreiflichkeit	Gottes.	Erfahrungen	eines	katholischen	Theologen,	Freiburg	
i.	Br.	32005,	56.	
